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Resumen 
El presente artículo ha tratado de vincular tres espacios geográficos específi-
cos: la sierra del austro ecuatoriano, la provincia de Madrid y el levante espa-
ñol, con un espacio compartido de significado: la afiliación y las prácticas reli-
giosas; y un espacio identitario minoritario y heterogéneo: lo indígena. En estos
lugares “intersituados”, los procesos migratorios han posibilitado el contac-
to y la circularidad de creencias y prácticas religiosas de las y los indígenas
ecuatorianos a ambos lados del Atlántico, incidiendo, tanto en los territorios del
país de destino como en sus lugares de origen a través de la constitución de
familias –e incluso comunidades– transnacionales y de los procesos de movi-
lidad circular que desarrollan. A partir del análisis de fuentes bibliográficas,
información estadística y datos etnográficos, se ha profundizado en el estudio
de la afiliación, las representaciones y prácticas religiosas de las personas indí-
genas migrantes en el país de destino (España) y en el proceso de integración
en el retorno al país de origen (Ecuador) con la intencionalidad de conocer
OBETS. Revista de Ciencias Sociales
Vol. 13, n.º 2, 2018, pp. 621-644
ISSN-e: 1989-1385
DOI: 10.14198/OBETS2018.13.2.07
los procesos de redefinición de identidad religiosa que están teniendo lugar en
los espacios personales, familiares y sociales de las personas indígenas migran-
tes y migrantes-retornadas del austro ecuatoriano dentro del ámbito especí-
fico de las circularidades migratorias Ecuador-España. 
Palabras clave: migración; transnacionalismo; etnicidad; género; afiliación
religiosa, prácticas religiosas.
Abstract
This article attempts to link three specific geographical spaces the mountainous
regions of southern Ecuador, the province of Madrid, and eastern Spain –with
a shared space of meaning– the affiliation and religious practices and a
minority and heterogenous space of identity: indigenous culture. In these
“intersituated” places, migratory processes have allowed the contact and cir-
cularity of religious practices and beliefs of indigenous Ecuadorians between
both sides of the Atlantic, affecting both the destination country and the
places of origin through family makeup and even the making of communi-
ties. By analyzing the relevant literature, statistical information, and ethno-
graphic data, this article has delved into the study of affiliation, representa-
tions, and religious practices of indigenous migrants in the destination coun-
try (Spain) and the process of integration upon returning to the country of
origin (Ecuador), all with the intention of understanding the processes invol -
ved in redefining religious identity, which are taking place in individual, fami-
ly, and social spaces in the communities of indigenous migrants. 
Keywords: migration; transnationalism; ethnicity; gender; affiliation; reli-
gious practices.
INTRODUCCIÓN
Ahora nos hemos descuidado un poco, nos hemos acostumbrado 
a trabajar como en Europa, es verdad, porque nosotros antes no 
trabajábamos de verdad, tres o cuatro horitas, no más, pero ahora 
trabajamos de verdad, diez horas, ocho horas… y eso, a veces, nos 
dificulta para ir a la misa […] pero nosotros tenemos la 
religión católica que nadie puede cambiar.
(Rosa, indígena saragura retornada, 57 años, Saraguro, 2014)
Rosa, indígena de la etnia Saraguro, en el austro ecuatoriano, narraba su trayec-
toria migratoria hacia España (donde vivió ocho años) como una experiencia
sobre la que aprendió mucho, especialmente “a trabajar de verdad”, hecho que
repetía constantemente en la entrevista mantenida en su comercio de la plaza
central de la localidad de Saraguro, en la provincia de Loja, Ecuador. Este
aumento de las horas laborales, primero en España y después en el retorno a su
lugar de origen, había ocasionado un alejamiento de ciertas prácticas cotidianas
que mantenían antes de la migración. Una de estas prácticas había sido acu-
dir a los ritos católicos de manera habitual. Rosa es viuda y es la principal sus-
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tentadora del hogar. Ella abre su comercio pronto en la mañana para aprove-
char la visita de las y los turistas que se acercan cada día a conocer el pueblo.
La mayoría de turistas que pasan por su negocio son norteamericanos aunque
como ella señala “hay de todo”. Antes de emigrar a España Rosa no tenía un
horario fijo en su negocio de artesanías ni trabajaba tantas horas pero eso ha
cambiado tras su viaje. Ahora nunca cierra antes de las seis de la tarde. Su volu-
men de trabajo, sus empleados y sus ganancias han aumentado considerable-
mente con este cambio de horario y con “la forma de trabajar”, algo que no
olvidaba señalar. Rosa ha diversificado su actividad y ya no solo hace venta
directa sino que tiene acuerdos de envíos a otros negocios y a otras ciudades
como Cuenca y Zamora en Ecuador. Respecto a la religión, Rosa es católica,
aunque dice que hace tiempo que no va a misa, solo a algunas, ya que el volu-
men de trabajo ocupa la mayor parte de sus días, incluso los domingos. Sin
embargo, se siente profundamente católica, creencias que la migración a España
no ha cambiado, tan solo, como ella cuenta, han cambiado las formas. Rosa
continua hablando a Dios en la intimidad, le pide bendiciones para el negocio,
su familia y sus amigos y amigas. También le agradece por todo lo que ha con-
seguido hasta hoy y porque toda su familia goza de buena salud. Ella está segu-
ra de que desde la intimidad “Diosito” también la escucha y que aunque ella
respeta a las y los que van a todas las actividades de la iglesia, para ella ya no son
tan necesarias. 
Al igual que Rosa, muchas de las personas entrevistadas señalaban viven-
cias similares en su migración hacia España en relación a sus prácticas reli-
giosas. Estas tuvieron que ser resituadas mayoritariamente en sus espacios pri-
vados (hogar) ante la imposibilidad de acudir a los centros de culto, entre otras
cosas, por el amplio horario laboral. A pesar de ello, en las narrativas presentes
se expresaba una afirmación en las creencias católicas en el sentido de haber
resultado un apoyo fundamental para superar las “dificultades del viaje”. Di -
ficultades que atravesaban, también, su identidad étnica y su género. Para
todas las personas entrevistadas su condición de indígenas ha transitado por
algún espacio de rechazo, minusvalorización, discriminación y explotación en
España que recuerdan con tristeza y contraponen a momentos de experiencias
positivas que consideran, no obstante, son muy superiores en número. Asimis -
mo, ser mujer va a añadir un nivel más de exclusión en cuanto que va a estar
sujeta a unos roles tradicionales fuera y dentro del propio grupo que definen
los lugares adecuados y las prácticas que estas mujeres migrantes deben ocupar
y hacer. 
A su llegada a España, las y los migrantes entrevistados señalan que, además
de las redes sociales que se activaron durante el proceso migratorio, el soporte
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que les brindó la fe y la “encomendación a Dios” fue un apoyo fundamental
para superar las vicisitudes del viaje en lo personal, lo laboral y lo social, espe-
cialmente en sus inicios. En este contexto muchas personas recuerdan y citan
la importancia del apoyo recibido a través de la organización Cáritas1 (Confedera -
ción Oficial de las Entidades de Acción Caritativa y Social de la Iglesia Católica
en España) entidad que además de ser una organización conocida previamen-
te en Ecuador les facilitó el acceso a comida, ropa y servicios sociales. A pesar de
que Cáritas no brinda un apoyo propiamente religioso sino de ayuda social es
fuertemente asociada, en las narrativas, a la iglesia católica.
Este breve marco presentado a modo de introducción revela una serie de
interseccionalidades comunes en la migración de Saraguros y Cañaris hacia Espa -
ña que fueron analizadas durante la investigación con el objetivo de conocer
las dinámicas de “afiliación” religiosa (Durkheim 2008 [1912]), “representacio-
nes sociales” y “prácticas” (Moscovici 1989) que se conforman. Para alcanzar este
objetivo general se operacionalizó el estudio a través de dos objetivos específi-
cos enfocados en conocer los discursos que estas personas migrantes tenían res-
pecto a “lo religioso” (el primero de ellos) y a la observación de las prácticas
cotidianas en espacios de trabajo y culto abierto (el segundo). Las hipótesis de
partida señalaban que la migración a un país católico (practicante o no prac-
ticante) como España facilitaba una continuidad en la afiliación de las creen-
cias en origen. Asimismo, la fuerte presencia de Cáritas (organización huma-
nitaria de la iglesia católica) como entidad de apoyo en los primeros momentos
fortalecía esta continuidad. Por otra parte, las hipótesis sugerían la existencia
de transformaciones en las creencias y en las prácticas derivadas de los procesos
de integración en destino (culturales y, especialmente, trabajo) que eran repro-
ducidas, asimismo, en el retorno al país de origen.
Para mostrar los resultados obtenidos en la investigación y la verificación
de las hipótesis de partida, el presente artículo se ha organizado en varios apar-
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1 Cáritas Española es una confederación formada por setenta Cáritas diocesanas de
España y tres instituciones: Asociación San Vicente de Paul, Conferencia Española de Reli -
giosos (CONFER) y Federación Española de Religiosos Sociosanitarios. Fue creada en
1947 y tiene personalidad jurídica propia, tanto eclesiástica como civil. Entre sus objetivos
destacan la promoción y coordinación de la solidaridad de la comunidad cristiana y la ayuda
a la promoción humana y al desarrollo integral de la dignidad humana de todas las perso-
nas que se encuentran en situación de precariedad. La mayor parte de su financiación pro-
viene de fondos privados (40.015.262, presupuesto para 2017). La financiación pública
corresponde a la administración autonómica, a la central, a la local y a la procedente de la
Unión Europea (38.220.931, presupuesto para 2017). Las aportaciones de las Cáritas Dio -
cesanas representan un 1.54% del total de la financiación (1.234.722, presupuesto para 2017)
(Cáritas 2017).
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tados: un marco referencial sobre migración, religiosidad y etnicidad donde se
sitúan, interrelacionadamente, el estado de la cuestión, el marco conceptual
y el marco teórico general; un apartado donde se contextualiza la investiga-
ción; una sección donde se presenta la metodología utilizada y la pertinencia
de la misma; y un bloque en el que se exponen los resultados más relevantes.
Finalmente, a modo de conclusión, se han sintetizado las ideas más relevantes
expuestas a lo largo del texto.
1. MARCO REFERENCIAL. LA COMPLEJA INTERSECCIONALIDAD DE 
LOS ESTUDIOS MIGRATORIOS, LA RELIGIOSIDAD, LA ETNICIDAD 
Y EL GÉNERO
En los últimos años estamos asistiendo a un incremento en relación al estudio
de las relaciones existentes entre migración y religión que responde a un inte-
rés por profundizar en las características particulares –muchas hasta ahora invi-
sibilizadas–, que esta interrelación presenta (Stepick 2006; Odgers 2006, 2014;
Martínez-Ariño et al. 2011). Diversos autores y autoras han señalado el proce-
so migratorio como un importante factor de cambio en las representaciones y
prácticas religiosas (Kurtz 1995; Odgers 2006, 2014; De la Torre y Gutiérrez
2007; Levitt y Jaworsky 2007; Mallimaci 2016; Fréderiks y Nagy 2016; Rivera
Sánchez, Odger Ortiz y Hernández Hernández 2017) destacando la necesidad
de “continuar el análisis de la interrelación de esos campos, sistematizando los
trabajos ya existentes y construyendo nuevas perspectivas de análisis” (Odgers
2006: 400). Aunque buena parte de la literatura existente se ha centrado en
analizar el caso entre la población migrante latinoamericana (mexicana concre-
tamente) a Estados Unidos (Hervieu-Leger 1996; Bastian 1997; Espinosa 1999;
Durand y Massey 2001; O’Connor 2001; De la Torre y Gutiérrez 2007; Hernán -
dez 2007; Levitt 2003; Galaviz, Odgers Ortiz, y Hernández, 2009; Odgers 2006,
2014; Romizi, 2014; Rivera Sánchez, Odger Ortiz y Hernández Hernández
2017), existen análisis relevantes fuera de este contexto específico enfocados en
otros flujos migratorios como son los trabajos de Soper y Fetzer (2007), Mau -
ssen (2004) y Saint-Blancat (2002) sobre la diáspora islámica y su inserción en
países de destino no islámicos o los de Abdelmalek Sayad (1999), en relación al
“quedarse” y/o “retornar” que viven las poblaciones argelinas en Francia; o los
recientes trabajos de Mallimaci (2016) sobre la migración y prácticas religiosas
bolivianas en Ushuaia, Argentina. 
En el proceso migratorio, cuando abordamos cuestiones de identidad indí-
gena es necesario aproximarse a su análisis tanto como una realidad de vivencia
personal como una realidad colectiva teniendo en cuenta que se sitúa en la
encrucijada de lo individual y lo social y es en esta confluencia en la que cobra
Entre “Cáritas” y “trabajar demasiado”: etnia, género y religión... 625
OBETS. Revista de Ciencias Sociales. Vol. 13, n.º 2, 2018, pp. 621-644. DOI: 10.14198/OBETS2018.13.2.07
sentido interrelaciondamente lo biográfico, lo social, lo histórico y lo cultu-
ral. Al ponerse en juego elementos del pensamiento y la conducta, por un lado,
y las narrativas, creencias y símbolos por otro, convergen y se (re)construyen
las historias: las propias y las colectivas. Como realidad de vivencia personal,
para Giddens, la identidad “es el resultado de un proceso tanto micro como
macrosocial, en el que existe una relación dialéctica entre ambos niveles, y en
el que la identidad del Yo es la manera en que nosotros mismos nos percibi-
mos de una manera refleja en función de nuestra biografía” (Giddens 1995:
294). Es decir, construimos nuestro relato en relación a nuestros espacios. Como
realidad colectiva para Castells la identidad es “el proceso de construcción de
sentido atendiendo a un atributo cultural, o un conjunto relacionado de atri-
butos culturales, al que se da prioridad sobre el resto de las fuentes de sentido.
Para un individuo determinado o un actor colectivo puede haber una plurali-
dad de identidades” (Castells 1998: 28). De este modo, creamos categorías que
construyen “comunidades imaginadas” (Anderson 1991, citado en Esteban-
Guitart, Vila y Bastiani, 2010: 3) que generan un sentido de pertenencia o ausen-
cia. Precisamente, la confluencia de “comunidades imaginadas” en la biogra-
fía personal, es decir, de distintas categorías o grupos sociales presentes en la
identidad, nos lleva a sugerir el concepto de identidad híbrida, múltiple o
compleja. Entendiendo por “identidad híbrida, múltiple o compleja” la pues-
ta en consideración de distintos atributos culturales en el proceso de construc-
ción de sentido existencial. Por ejemplo, “soy hablante del tsotsil, chiapaneco
y a la vez mexicano, con fuertes raíces católicas” (Esteban-Guitart, Vila y Bastia -
ni, 2010: 3). En esta definición confluyen, a la vez, de un modo múltiple e híbri-
do, la referencia a cuatro atributos culturales: la lengua, el estado o región, el
grupo nacional y la adscripción religiosa. 
No obstante, estas interrelaciones de la biografía y las comunidades imagi-
nadas no se (re)producen sin una interacción de conflicto, como muchas veces
las categorías multi, pluri o híbrido parecen reflejar (García Canclini, 1999).
Existen relaciones de poder, contradicciones y estrategias situacionales que
van a actuar en mayor o menor medida, en una dirección o en otra y/o en un
interés o en un beneficio concreto personal o social. Para Moscovici (1963),
estas comunidades imaginadas van a generar unas representaciones sociales
creadas con un propósito concreto de posicionarse y comunicarse a través de
este posicionamiento. Esta posición y la comunicación a través de ella posibi-
lita que las personas procesen y transformen: “las experiencias en modelos inter-
nos a través de los símbolos que sirven como guías para la acción futura. Así
mismo, a través de los símbolos se dan significado, forma y continuación a las
experiencias” (Moscovici 1963, citado en Navarro 2002: 211). Este sistema de
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elaboración y funcionamiento de una representación social se (re)produce,
según Moscovici, a través de dos procesos: “La objetivación y el anclaje, que
muestran interdependencia entre la actividad psicológica y sus condiciones
sociales de ejercicio. El anclaje se refiere al enraizamiento social de la represen-
tación y de su objeto, la intervención de lo social se traduce en el significado
y la utilidad que le es conferida” (Ibídem). 
En este sentido, a las poblaciones saraguras y cañaris de Ecuador al llegar
a España son categorizadas mediante una representación, por un lado, como
parte de una etnicidad esencialmente “originaria” que les mantiene como “los
otros”, los que están “allí” y, por otro, como migrantes económicos de bajo
poder adquisitivo, católicos (como consecuencia de la conquista de América)
e inmersos en procesos de asentamiento donde interrelacionan sus tradiciones
con la incorporación de prácticas globalizadas o con las circularidades migrato-
rias: con su llegada “aquí”. Siguiendo los postulados de Silvia Rivera Cusicanqui
(2010) estas “comunidades imaginarias” y estas biografías representadas nunca
podrán converger en una condición de equidad y equilibrio, sino que, más bien,
mantendrán una relación en conflicto dependiendo del contexto en el qué y
en el para qué se (re)produzcan. 
Así, en la migración van a confluir una multitud de procesos internos y
externos interdependientes (Massey 2004) que “moldearán” las identidades
en grados, niveles y procesos cambiantes y “subobjetivos” y van a conformar
las distintas representaciones de estas identidades rechazando la clasificación
de los sujetos en categorías universales e inmutables (Butler 2002 [1993]). En
este sentido, aunque la afiliación religiosa (Durkheim 2008 [1912]) que sara-
guros y cañaris profesan en Ecuador es católica y al llegar a España se mantie-
ne por factores socio-culturales compartidos que la refuerzan (idioma, religión,
social), las representaciones sociales y las prácticas que despliegan en relación
a esta afiliación va a sufrir adaptaciones en relación a la “objetivación y anclaje”
señalada por Moscovici (1989), donde la “subobjetividad” y la “necesidad de
trabajar” se erige como uno de los principales elementos transformadores.
Los procesos migratorios, atravesados por etnicidad e interculturalidad en
España han sido abordados por varios autores como Cruz Zúñiga (2010, 2014),
López y Oso (2007) y Sánchez y Cruz (2012), trabajos donde a pesar de que la
religiosidad no es el objeto de estudio propiamente dicho sí se hace referencia
a su importancia en la generación y mantenimiento de comunidad. De forma
específica, la religión se hace presente en los trabajos sobre la pluralidad religio-
sa en España de García (2008), Pérez-Agote y Santiago (2009), y Pérez Agote
(2016), sin embargo, estos trabajos no profundizan en la interrelación de esta
religiosidad con la identidad indígena y los procesos migratorios (excepto
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García (2008), para este último caso). Este marco en España revela la escasa
obra bibliográfica existente sobre la interrelación de los procesos migratorios
con las diversas identidades que los atraviesan.
Asimismo, la complejidad aumenta al tener en cuenta que el género atra-
viesa todas estas cuestiones de la identidad. En el marco actual de las migra-
ciones Sur-Norte la incorporación de las mujeres al mercado laboral, la cua-
lificación y el envejecimiento de la población han generado “la creación de
nichos de trabajo de baja aceptabilidad para los nacionales” (Tapia 2011:121).
Una gran parte de estos nichos están relacionados con el campo, los cuidados
y los trabajos domésticos, espacios que van a ser ocupados por estas mujeres
migrantes indígenas y que van a visibilizar toda una estructura de precariedad,
informalidad, desigualdad y estrategias de externalización del trabajo (Mor -
cillo 2012; Tapia 2011; Ariza 2007; Pérez-Orozco 2006). Las mujeres, además
de su inserción laboral son tradicionalmente las encargadas de la reproduc-
ción de la cultura. Desde esta perspectiva esta migración de mujeres conforma
elementos y procesos que pueden posibilitar, entre otras cosas, cambios en las
relaciones de género –incremento del número de mujeres jefas de hogar, pér-
dida del modelo hegemónico de masculinidad, cambios en los roles laborales,
sociales, morales, e incluso en las creencias y prácticas religiosas– (Herrera
2005; Yeates 2005; Darvishpour 2003). A pesar de que las narrativas y cate-
gorías de análisis patriarcales han enterrado buena parte de la participación
de las mujeres, es innegable su importancia, al mismo tiempo, en la reproduc-
ción biológica y cultural del grupo étnico dentro de su grupo y en las socieda-
des en las que se asientan jugando roles destacados en ciertas formas de culto
a los antepasados, liderazgos políticos, organizativos, en la producción de comi-
da tradicional (aspectos claves en el mantenimiento de la identidad indígena)
y en la vital participación de las mujeres en los espacios de encuentro e interac-
ción de las representaciones sociales del país de origen y de destino (Torres
2004: 2).
En el marco referencial anteriormente expuesto se refleja al mismo tiem-
po la dificultad y la riqueza al tratar de analizar la intersección de las variables
etnia-clase-género-religión en el marco de las migraciones transnacionales.
2. CONTEXTUALIZACIÓN: MIGRACIÓN Y RETORNO DE SARAGUROS 
Y CAÑARIS HACIA ESPAÑA
Las migraciones como estrategias de adaptación y supervivencia han acom-
pañado a los pueblos originarios hasta la actualidad conformando espacios y
dinámicas de etnicidad y frontera que han sido objeto de estudio de notable inte-
rés para muchas y muchos investigadores (Leach 1954; Barth 1976; Gluckman
Rocío Pérez Gañan628
OBETS. Revista de Ciencias Sociales. Vol. 13, n.º 2, 2018, pp. 621-644. DOI: 10.14198/OBETS2018.13.2.07
1987; Kurtz 1995; Fredericks y Nagy, 2016). En relación a los pueblos saragu-
ro y cañar2 del austro ecuatoriano, estos procesos migratorios comienzan a
hacerse visibles a partir de los trabajos de Tual (1979) y Belote (1998 [1984]),
quiénes recogen extensamente las características de la migración laboral inter-
na a principios del siglo XX en las que, frecuentemente, entre los saraguros se
daba una gran cantidad: […] de viajes para trabajar en las minas de Zaruma
(Bacacela 2003) e incursiones en la zona del Oriente, Yacuambi-Zamora, para
formar pastizales y destinarlos a la cría de ganado vacuno” (Belote 1998: 282-
381; Stewart, Belote y Belote 1976: 377-381; Belote y Belote 1985: 160-177).
Asimismo, Bacacela (2003) narra cómo “algunos de los que fueron a Zaruma,
Machala y Portovelo cambiaron su etnicidad, se casaron en esas localidades y
nunca regresaron a su área de origen” (Belote 1998:450 [1984]).
Además de esta migración interna, las y los saraguros han protagonizado
en la década de los noventa una importante migración laboral hacia el exterior
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2 El pueblo Saraguro se asienta en las provincia de Loja y Zamora Chinchipe en el
Austro ecuatoriano. Las lenguas principales son el kichwa y el español. Su población cons-
tituye el 1,68% (aproximadamente 55.000 habitantes) de la población indígena de Ecuador
que constituye, a su vez, un 7, 03% del total de la población del país (14.483.499 personas).
Se estimada que las cifras oscilan entre 45.000-60.000 habitantes, organizados en alrede-
dor de 183comunidades. Su estructura organizativa se rige bajo la concepción comunita-
ria tradicional sustentada en principios de solidaridad y reciprocidad, pero con nuevos meca-
nismos de cohesión de corte capitalista. La base del tejido social es la familia que se encuen-
tra organizada en comunas. Es un pueblo eminentemente agrícola, artesano y comercial.
Mantienen creencias católicas de herencia colonial (culto a Dios, Jesús y los santos) y ritos
institucionalizados (carnavales, semana santa, finados, reyes, navidad, bautizos, matrimo-
nios) con ritos ancestrales de relación con la naturaleza como el Inti-Raymi o la Jahuay
(fiesta de la cosecha).
El pueblo Cañari se asienta en la sierra sur ecuatoriana, en las provincias de Azuay y
Cañar. Los Cañaris son bilingües. Las lenguas principales son el kichwa y el español. Su
población constituye el 2,81% (aproximadamente 150.000 habitantes) de la población
indígena de Ecuador que constituye, a su vez, un 7, 03% del total de la población del país
(14.483.499 personas). Su estructura organizativa se rige bajo la concepción comunitaria
tradicional sustentada en principios de solidaridad y reciprocidad, pero con nuevos meca-
nismos de cohesión de corte capitalista. La base del tejido social es la familia que se encuen-
tra organizada en aproximadamente 387 comunidades, siendo la máxima autoridad de
todas las comunidades la Asamblea Comunitaria. Mantienen creencias católicas de heren-
cia colonial (culto a Dios, Jesús y los santos) y ritos institucionalizados (carnavales, sema-
na santa, finados, reyes, navidad, bautizos, matrimonios) con creencias ancestrales basadas
en leyendas (la leyenda de guacamayas, la leyenda de culebritas, la leyenda de los cajones,
la leyenda del jinete) con ritos ancestrales de relación con la naturaleza como el Inti-Raymi
(INEC 2010).
Estas relaciones identitarias no son entendidas en una relación de equilibrio u homo-
geneidad, sino que son pensadas en continua conflictualidad entre las distintas adscripcio-
nes de las propias personas (por ejemplo: indígena, mujer, campesina) y en relación a la situa-
ción en la que se lleve a cabo la interacción. (Rivera Cusicanqui 2010).
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(mujeres especialmente y a España en particular por la incorporación de las
mujeres españolas al mercado laboral y la delegación del espacio doméstico y los
cuidados a mujeres del sur global (Pérez-Orozco 2006; Pérez Gañán y Neira
2017)). No obstante, esta migración respondía también a un intercambio de
información a través de las redes conformadas que percibían una mayor posibi-
lidad de cubrir ciertos nichos laborales (servicio doméstico y cuidados) atribui-
dos tradicionalmente a las mujeres (Herrera y Martínez 2002: 9). A pesar de la
actual crisis a nivel mundial y concretamente de los espacios geográficos de des-
tino de la migración ecuatoriana como España e Italia, la migración exterior se
mantiene (con descensos marcados), aunque cambian, sin embargo, las estrate-
gias, los plazos, los ámbitos de inserción laboral y los destinos (Herrera, Monca -
yo y Escobar 2012).
Por su parte, las y los cañaris, son actores de la práctica migratoria los últi-
mos veinte años en un intento de garantizar la seguridad económica de sus fami-
lias (Hirschkind 1995). Según datos del Instituto Ecuatoriano de Estadística
(INEC) el 41% de los hogares del cantón Cañar posee uno o más miembros
del núcleo familiar que han migrado a un país extranjero (Herrera, Moncayo
y Escobar 2012). Gioconda Herrera y Alexandra Martínez señalan que la migra-
ción del Cañar (y del Azuay) ha sido estudiada “como resultado tanto de la
política macroeconómica como de lo que se ha empezado a llamar “el síndrome
migratorio”” (Herrera y Martínez 2002: 7). Un “síndrome migratorio” que,
siguiendo las líneas de trabajo de Walmsley, está conformado no solo por las
necesidades de supervivencia, sino por el impacto cultural (cambios en las
creencias y en las prácticas) que se genera (Walmsley 2001). Asimismo, Kyle
señala como la migración cañar durante los años ochenta no es un fenómeno
aislado sino que es un proceso consecuencia de una tendencia y, especialmente,
de unas redes transnacionales establecidas por las y los primeros migrantes y
que han posibilitado “el camino a miles de personas” (Kyle 2000). Redes migra-
torias que, según Gurak y Caces (1998), tendrán unas funciones que condicio-
narán los procesos migratorios como: […] amortiguar el peso que tienen sobre
los migrantes lo costos y la ruptura vital que supone la migración; aislar a los
migrantes de la sociedad de destino, (es decir, prolongar y a veces evitar su pro-
ceso de adaptación) y mantener sus vínculos con la sociedad de origen” (Citado
en Pedone 2001: 7). Asimismo, continua la autora, van a “determinar hasta cier-
to punto quiénes son los que emigran de las comunidades y las familias; influir
en la selección de lugares de destino y de origen; condicionar la integración de
los migrantes en la sociedad de destino, servir como canal de información y
otros ítems” (Ibídem).
Rocío Pérez Gañan630
OBETS. Revista de Ciencias Sociales. Vol. 13, n.º 2, 2018, pp. 621-644. DOI: 10.14198/OBETS2018.13.2.07
Al igual que las redes migratorias se erigen como estrategias para comen-
zar el viaje, la identidad va a conformarse como una estrategia(s) a la hora de
posicionarse en los nuevos espacios en el país de destino. Aquí, la adscripción
de clase, religión, adscripción política, ciudadanía, equipo de fútbol o, espe-
cialmente etnia –el sujeto de estudio que nos ocupa–, van a activarse en las
interacciones cotidianas3 definiendo representaciones, narrativas y prácticas
que van a incidir en la inserción de las personas migrantes.
3. METODOLOGÍA
La metodología utilizada para aproximarse al análisis de la afiliación, la repre-
sentaciones sociales y las prácticas religiosas de las y los migrantes saraguros y
cañaris en España responde a un enfoque cualitativo cuya técnica principal ha
sido el análisis crítico del discurso (ACD) de la información obtenida (Van Dijk
1990, 2003), por un lado, a través de la entrevista semiestructurada y, por otro,
del grupo focal (Valles 2002; Cannell y Kahn 1993). Concretamente se han rea-
lizado quince entrevistas a migrantes indígenas retornados en la localidad de
Saraguro, Ecuador, cinco entrevistas a migrantes indígenas cañaris en la ciudad
de Cañar, Ecuador, cinco entrevistas a migrantes indígenas cañaris y cinco entre-
vistas a migrantes indígenas saraguros en Madrid y Valencia, España. Además de
las entrevistas se llevó a cabo un grupo focal con diez integrantes en el munici-
pio de Parla en Madrid, España, con personas cañaris y mestizas. Las entrevistas
responden a un muestreo no probabilístico por bola de nieve con la intenciona-
lidad de identificar a los sujetos potenciales para la investigación4, debido a la
dificultad de encontrar individuos por otros medios como listados o registros5. 
Entre “Cáritas” y “trabajar demasiado”: etnia, género y religión...
3 Se trató de mantener un equilibrio entre hombres y mujeres, no obstante, de las vein-
te entrevistas realizadas a migrantes retornados en Ecuador, doce corresponden a mujeres
y ocho a hombres. De las diez entrevistas realizadas en España, seis corresponden a mujeres
y cuatro a hombres. El grupo focal estaba compuesto por seis mujeres y cuatro hombres.
4 El trabajo de campo se realizó en un contexto de crisis en España con un cada vez
mayor número de retornos de ecuatorianos/as a su país de origen. El acercamiento al obje-
to de estudio (migración, etnicidad, religión) fue complejo por la sensibilidad que estos temas
suscitan.
Como ejemplo podemos citar la publicidad que reparten las iglesias evangélicas en las
que, además de los horarios de culto y de reunión se ofrecen servicios gratuitos de asesora-
miento médico, psicológico, legal o laboral.
Los rumores y sus circularidades entre España y Ecuador, especialmente con los medios
tecnológicos actuales, son muy prolíficas, ejerciendo, en la distancia como mecanismos de
control social.
5 Este proceso de secularización se refleja en el último barómetro realizado por el Centro
de Investigaciones Sociológicas (CIS) en España publicados en octubre de 2014 donde un
67,8% de la población española se considera católica, sin embargo, menos de un 61,0% de
quienes se autodefinen como creyentes de alguna religión señala no asistir a misa o a otros
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Asimismo, se realizó un trabajo complementario de observación en campo
(Wodak 2002; Guber 2001) en varios espacios de asociación y de culto a los que
acudían las personas migrantes indígenas ecuatorianas en las provincias de
Valencia y Madrid y en varios lugares en Azogues y Saraguro, en Ecuador. El tipo
de observación realizado responde a una observación no participante confor-
mada a partir de cuatro dimensiones de análisis: a) una delimitación espacial
adscrita a cuatro espacios principales: el departamento de servicios sociales
del Ayuntamiento de Parla en Madrid, la sede de la organización Intiñam en
Valencia, el mercado central en Azogues y la plaza de mercado central en Sa -
raguro. Adicionalmente se realizaron observaciones esporádicas en las Parro quia
de los Santos Justo y Pastor y Nuestra Señora de la Paz en Parla, la Catedral de
Valencia, la Catedral de Azogues y la Iglesia Matriz de Saraguro; b) una deli-
mitación temporal llevada a cabo durante siete meses (de diciembre de 2013
marzo de 2014 en España y de abril a junio de 2014 en Ecuador) en la que se
realizaron observaciones con una frecuencia semanal en España y una vez cada
tres semanas en Ecuador; c) una delimitación de los roles de las y los migrantes
en los espacios frecuentados, en relación, fundamentalmente, con los prácti-
cas laborales; y d) una delimitación de las prácticas religiosas habituales a tra-
vés del análisis de los comportamientos y prácticas religiosas. Las cuatro dimen-
siones propuestas se presentan estrechamente relacionadas entre sí y se con-
figuran como parte indispensable del todo que conforma la observación.
Se ha utilizado el programa Atlas.ti 7 como herramienta para el análisis
asistido por ordenador en la organización y manejo de los datos de las entre-
vistas y de los registros de campo. 
4. RESULTADOS DE INVESTIGACIÓN
4.1. La influencia de la ayuda social de “cáritas” y la “necesidad de trabajar” 
como variables de anclaje a la afiliación católica y de transformación
en las representaciones sociales y prácticas religiosas de los pueblos 
saraguro y cañar en España
Yo soy de la religión católica. Allá igual, religión católica […] 
iba a misa los domingos porque mi mamá trabajaba de lunes a 
sábado y solo teníamos los domingos para ir a la misa y a las canchas.
(Elisabeth, indígena cañari retornada, 22 años)
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oficios religiosos casi nunca. A un 30,8% de la población encuestada la religión le parece algo
“nada importante” y un 87,6% nunca ha sido parte de una organización religiosa (CIS 2014).
En relación al objeto de estudio propuesto –la existencia de cambio religioso
en las poblaciones saraguro y cañari de Ecuador en su migración a España–, y
en línea con el marco referencial planteado, en especial con los conceptos de
afiliación religiosa (Durkheim 2008 [1912]) y “objetivación y anclaje” seña-
lados por Moscovici (1989) en relación a las representaciones sociales y prác-
ticas religiosas, “la configuración y composición del mapa religioso de la
sociedad de llegada es una variable muy relevante para comprender de qué
manera las comunidades de inmigrantes contextualizan y adaptan la vivencia
y la práctica religiosa en el entorno de la sociedad receptora” (Martínez-Ariño
et al. 2011: 107). Cuando se produce la migración de países de Latinoamérica
hacia España, estos tres factores (diferencia lingüística, diferencia religiosa
dominante y ausencia de préstamos culturales) se atenúan y se ponen, por el
contrario, otras estrategias diferentes en juego, como pueden ser el asociacio-
nismo (indígena en este caso) y la participación en organizaciones religiosas
católicas –que posibilitan una continuidad de creencias y prácticas realizadas
en origen en el país de destino– y que van a conducir esta afiliación y prácti-
cas religiosas más que hacia un cambio de creencias, hacia una redefinición de
la afiliación y de las prácticas (Warner y Wittner 1998; Ebaugh y Chaftez 2000;
Menjívar 2003; Furseth y Repstad 2006).
Aunque la coexistencia de una situación de vulnerabilidad en relación a
“la exposición a un contexto de mayor diversidad” y el “distanciamiento de
los mecanismos de control” (Odgers 2006: 402) que experimentan las personas
migrantes a su llegada al país de destino, puede facilitar a priori, un cambio
en las afiliación y en las prácticas religiosas como consecuencia de un control
social más distendido y de organizaciones religiosas que captan adeptos a tra-
vés de promociones de ayuda en la inserción6, las realidades que se encuentran
las personas migrantes al llegar a España son ligeramente diferentes. En primer
lugar, al compartir el idioma y algunas raíces culturales –religión católica, entre
otras–, aunque existe un “choque” de culturas, no se erige como un obstáculo
insalvable. Los discursos de las personas entrevistadas señalaban como son las
mujeres las que interaccionan mayoritariamente con los espacios de reproduc-
ción social, teniendo los hombres que “trabajar más y poder ocuparse de esas
cosas”. De ese modo, las mujeres se erigen como protagonistas de, en este caso,
del acercamiento a las organizaciones sociales e instituciones religiosas y la
Entre “Cáritas” y “trabajar demasiado”: etnia, género y religión...
6 Según la investigación de Pérez-Agote y Santiago “La nueva pluralidad religiosa”
(2009) publicada por el Ministerio de Justicia de España, un 42% de las personas migran-
tes declaraban ser evangélicas. Sin embargo, esta información no se refleja en la población
entrevistada en este trabajo, ya que excepto uno de los entrevistados, el resto seguía con-
siderándose católico/a.
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reproducción social (anclaje) que se origina de estas interacciones: “Sí es duro
al llegar mija, es otra cosa […], pero, igual una se “enseña” a vivir, a trabajar…
y, pues, hablamos casi igualito y eso ayuda, mija” (María Purificación, indíge-
na saraguro retornada, 52 años). De igual modo, la multitud de redes previas
existentes organizadas –como se señalaba en el caso de Inti-Ñan– o no orga-
nizadas –familiares y amigos/as–, que participan de la afiliación y prácticas reli-
giosas católicas hacen a la vez de elemento facilitador de la inserción (ancla-
je) y de control social en destino7 (objetivación) lo que limita el contacto con
“lo otro” (Moscovici 1989; Furseth y Repstad 2006), en este caso, con otras
religiones: “A nosotros nos gusta la organización, por ejemplo, hemos estado
bien organizados, entre nosotros, toda la gente [...] Inti-Ñan que se llamaba en
España, de todos los indígenas. Se iban de Murcia, de Almería, de Valencia...
entonces nos organizamos este grupo de personas” (María Juana, indígena caña-
ri retornada, 47 años, Cañar, 2014). 
En relación con las organizaciones religiosas (no católicas) que tratan de
atraer a estas personas migrantes por su condición de vulnerabilidad hacia sus
congregaciones, puede observarse que en España aún no tienen la fuerza y el
arraigo suficiente –aunque esta fuerza va creciendo notablemente ante la “cri-
sis de religiosidad” (Pérez-Agote 2012) que vive el país en los últimos años–
para competir con las organizaciones religiosas católicas que operan en estos
territorios. Multitud de testimonios recogidos en las entrevistas citan a la orga-
nización católica Cáritas como la entidad que les prestó ayuda en el momen-
to en el que llegaron al país, organización que a pesar de no ejercer un rol pro-
piamente de entidad religioso sino de asistencia social –como se ha señalado
con anterioridad–, está muy relacionada con la iglesia católica, entre otras cosas,
por el conocimiento previo de su trabajo en Ecuador –donde sí tiene un carác-
ter más religioso–. Esta organización –a la que según las narrativas de las y los
entrevistados acuden principalmente las mujeres–, sirve de anclaje en desti-
no permitiendo una continuidad de afiliación representaciones sociales y prác-
ticas en el lugar de destino.
Yo tuve ayuda sí, desde que llegué, Cáritas me ayudó con la ropa para mi hiji-
to, podías comer, tenían buenos comedores donde podías comer [...] conmi-
go se portaron muy bien, me ayudaron mucho, ahí conocí a mucha gente buena
en España... hay racismo y muchas personas son racistas y es duro, muy duro
Rocío Pérez Gañan
7 Los rumores y sus circularidades entre España y Ecuador, especialmente con los
medios tecnológicos actuales, son muy prolíficas, ejerciendo, en la distancia como mecanis-
mos de control social.
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cuando llegas y con un bebé... pero hay mucha gente buena también... Cáritas
me “salvo la vida” [risas]. (Aracely, migrante ecuatoriana mestiza, 29 años,
Parla, 2014).
A pesar de que se han registrado casos de cambio en los sistemas de creencias
y de afiliación religiosa en las migraciones hacia España y una circularidad y
comunicación de estos cambios con las familias y sociedades en origen donde
la experiencia migratoria: “[...] configura también un contexto favorable al
cambio religioso […] debido a que los sistemas de creencias son fuertemente
movilizados y reinterpretados en la búsqueda de nuevos sentidos para la exis-
tencia propia, para la representación del origen, y para la construcción de espe-
ranzas para el porvenir (Odgers 2006: 411). Sin embargo, es necesario señalar
que este cambio hacia otra religión no ha sido la situación observada durante
la investigación sino que más bien se han encontrado cambios en las represen-
taciones y prácticas religiosas dentro de la afiliación católica (distanciamiento
por excesivo trabajo, formas distintas de vivir la religiosidad, transformación de
las prácticas del día a día, sincretismo con algunos ritos indígenas, etc.). 
Yo siempre he sido católico, y lo he seguido manteniendo, ¿no? Allá, pero no
con mucho... como le diría... no ha sido constante ir a la iglesia... me he ido
muy poco porque... se supone que los españoles nos trajeron la religión, pero
allí al menos se ve que los jóvenes ya no se van a misa... hacen la comunión y
de ahí ya no pasan... se olvidan... y ahí yo me doy cuenta, ¿no?, de qué tipo de
religión nos han inculcado... y ahí como que te nace un poco de desconfianza
[…] yo encontré que era otra la visión que tenían aquí, la visión comunitaria
era otra, los festejos religiosos eran otros... estamos recuperando lo que noso -
tros teníamos, lo que habíamos perdido ¿no? Las creencias en la Madre Tierra,
en la Naturaleza. (Miguel, indígena saraguro retornado, 46 años)
En este sentido, siguiendo a Stepick (2006), la pertenencia, identificación, dis-
curso y práctica religiosa se resignifican en los contextos migratorios y se refuer-
zan los vínculos religiosos en las trayectorias personales dentro de la expe-
riencia migratoria. Siguiendo esta línea, la mayor parte de las personas indíge-
nas entrevistadas se referían a la migración como un proceso que había influen-
ciado sobre ellos y ellas y les había hecho repensar aspectos de su identidad, de
sus sistemas de creencias (sin cambiarlos) y de sus prácticas:
Ahora tengo una fe en mí misma, en las personas, en lo humano, en la prác-
tica… antes íbamos a misa, mi mamá nos obligaba a ir todas las mañanas a misa,
y yo digo obligado porque iba con pereza, no era tan... así. Ahora voy a misa,
pero cuando yo siento, cuando yo quiero, voy con gusto, voy porque siento
la necesidad o el gusto de ir a la iglesia […] ahora tengo una fe más “lógica”.
(Alexandra, indígena saraguro retornada, 32 años)
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No obstante, un factor recurrente en los diferentes testimonios, era que, a pesar
de mantener la afiliación católica se producía un distanciamiento de las prác-
ticas como consecuencia del excesivo trabajo que realizaban en sus lugares de
destino en España y que les impedía acudir con asiduidad a los ritos cotidianos:
“Eso era solo los domingos... porque nosotros hacíamos por no perder esas
costumbres, tener fe en “Diosito” […] pero ya no tocaba ir todo los domingos
a misa, por trabajo, solo cuando no hay que trabajar íbamos a la iglesia” (Trán -
sito, indígena cañari retornada, 45 años).
Siguiendo los postulados de Pérez-Agote (2012) encontramos que las orga-
nizaciones religiosas –en su enfoque de ayuda social–, y los espacios que sim-
bolizan se erigen como un factor de integración (anclaje) de las y los migran-
tes en la sociedad de destino, ya que se convierten en lugares donde las perso-
nas acuden para tratar sus problemas cotidianos, compartir experiencias con
personas en su misma situación, solicitar y dar consejo y donde pueden crear
un sentido de pertenencia y adquirir un “estatuto de normalidad” (Pérez-
Agote 2012).
Yo, en el primer sitio en el que me refugié, o encontré ayuda, yo creo que
también la mayoría, no sé, fue en Cáritas, donde llegabas, te apuntabas ahí, y,
en principio, ya te daban alimento, te asesoraban de pronto dónde ir para lega-
lizar tu situación, o incluso te ayudaban… en esa época había trabajo […] y
había muchas otras que llegaban de Ecuador con sus hijitos y hablábamos
mucho… y hasta amistad hacías… y encontrabas hasta parientes. (Marta, mi -
grante ecuatoriana kichwa, Parla, 2014)
Por otro lado, un fenómeno que llama la atención es la importancia que esta
migración está teniendo en el mantenimiento de los ritos católicos en una Espa -
ña inmersa en un fuerte proceso de secularización8 (Pérez-Agote 2012) en los
últimos años. Durante el trabajo de campo se observaron varios espacios reli-
giosos católicos y evangélicos en España (Valencia y Madrid) y pudo constatar-
se la gran afluencia en los ritos religiosos de migrantes latinoamericanos, una
participación más elevada, muchas veces, que la de los propios españoles y espa-
ñolas (especialmente las y los jóvenes). 
Rocío Pérez Gañan
8 Este proceso de secularización se refleja en el último barómetro realizado por el
Centro de Investigaciones Sociológicas (CIS) en España publicados en octubre de 2014
donde un 67,8% de la población española se considera católica, sin embargo, menos de un
61,0% de quienes se autodefinen como creyentes de alguna religión señala no asistir a misa
o a otros oficios religiosos casi nunca. A un 30,8% de la población encuestada la religión
le parece algo “nada importante” y un 87,6% nunca ha sido parte de una organización reli-
giosa (CIS 2014).
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La mayor parte de mis feligreses... bueno, ahora sí vienen muchos América...
españoles también hay claro [...] si no fuera por ellos, sería muy difícil... muy
pocos vienen, solo a bodas, bautizos... en Navidad. (Esteban, párroco valen-
ciano, 52 años) 
Por ello, es necesario señalar el destacado papel que las comunidades inmigran-
tes tienen a la hora de alterar, cambiar y reconfigurar “el paisaje religioso en
las sociedades receptoras” (Stepick 2006: 13) alejándose de concepciones en
las que se le atribuye un rol lineal a la religión en los contextos migratorios
“como si se tratara de un proceso de «trasplantación» de las comunidades reli-
giosas de origen en la diáspora” (Cit. en Martínez-Ariño, et al. 2011: 106). En
este estudio, la mayor parte de las personas entrevistadas narraban sus visitas
a otras comunidades religiosas fuera de la católica tanto en España como en
Ecuador, con un interés “en conocer” y “en qué tenían que ofrecer” estos espa-
cios. De igual manera, señalaban tener varias personas a su alrededor que ya
pertenecían a otras iglesias, especialmente a la iglesia evangélica, que no les era
del todo ajena. Sin embargo, estas personas tanto en el país de destino como
en el retorno habían permanecido con afiliación a la religión católica. Así
desde el mantenimiento de su afiliación religiosa, las (re)construcciones y
(re)apropiaciones de las representaciones y prácticas religiosas “[…] dan forma
a la experiencia migratoria transnacional al mismo tiempo que la población
migrante modifica y recrea las religiones globales convirtiéndolas en locales y
empezando el proceso de nuevo” (Levitt, 2003: 848).
Yo muchas de las veces he estado en muchas iglesias, o sea, no solo en lo que
son católicas, he estado también en iglesias de mormones, ultimadamente pues
hay evangélicos, hay protestantes […] yo lo veo aquí mismo, en lo que es
Ecuador. Se ha dividido la iglesia, yo no sé qué pasó... uno empieza a ver
muchas creencias, muchas sectas... y he acudido a todas esas... me ha gusta-
do, o sea, en España ayudar a la gente cuando he podido. (Manuel, indígena
cañari retornado, 40 años)
Finalmente, es necesario señalar que el impacto que la migración latinoame-
ricana –y, en este caso concreto, migración de personas indígenas del austro
ecuatoriano– está teniendo sobre el mapa religioso español implica atribuir a
esta migración un papel importante en la continuidad de una afiliación y
prácticas católicas fuertemente amenazadas por el auge tanto de un laicismo
como de otro tipo de religiones, especialmente la evangélica9. Sin estos flujos
Entre “Cáritas” y “trabajar demasiado”: etnia, género y religión...
9 Según la investigación de Pérez-Agote y Santiago “La nueva pluralidad religiosa”
(2009) publicada por el Ministerio de Justicia de España, un 42% de las personas migran-
tes declaraban ser evangélicas. Sin embargo, esta información no se refleja en la población
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migratorios, es posible que la situación de la afiliación religiosa en el país tuvie-
ra una balanza mucho más reducida. 
5. CONSIDERACIONES FINALES
En la migración de las poblaciones indígenas estudiadas del austro ecuatoria-
no hacia el levante y centro español más que producirse un cambio de afilia-
ción religiosa –como sucede con frecuencia en contextos migratorios a otros
países como Estados Unidos–, se configura una transformación heterogénea
en las representaciones y prácticas hacia el interior de la propia religión cató-
lica. En este sentido, la confluencia de la religión católica entre el país de ori-
gen (Ecuador) y el de destino (España) junto a un apoyo socio-económico de
la organización Cáritas (en España) van a servir de anclaje y continuidad de
afiliación, representaciones y prácticas religiosas. No obstante, bajo la premi-
sa “hay que trabajar”, tan citada por las voces recogidas en este trabajo, aunque
los sistemas de creencia y la afiliación no cambien, las representaciones y prác-
ticas se flexibilizan y ajustan para integrarse en el país de destino. Esta inte-
gración se enfoca, principalmente, en tratar de trabajar mucho y ganar dinero
para invertirlo en diferentes propósitos (envío de remesas, ahorros para el
retorno, estudios, etc.). Las largas jornadas de trabajo (de más de diez horas en
varios de los sujetos entrevistados) dificultan las prácticas religiosas comuni-
tarias favoreciendo prácticas más privadas. En la privacidad, la religiosidad es
repensada y adaptada a la nueva cotidianidad. Esta migración indígena ecua-
toriana y la religiosidad que la acompaña se articula además –y dentro de un
contexto más amplio de migración latinoamericana–, como un factor relevan-
te a la hora de definir el mapa religioso actual y futuro de España, un país inmer-
so en un profundo proceso de secularización y diversificación religiosa.
Estas largas jornadas van a afectar a otras prácticas culturales, más allá de las
religiosas, siendo las mujeres las que tienden a ocupar más horas al día con
trabajo, estudios y asociacionismo bajo las narrativas de “aprovechar el tiem-
po” y “aprovechar las oportunidades”. Aquí, los roles y las relaciones de géne-
ro, aunque siguen ocupando los espacios tradicionales, también se flexibilizan,
teniendo que organizarse los hogares de forma distinta. Paralelamente, el aso-
ciacionismo como elemento de supervivencia y de apoyo mutuo es una idea
presente en los discursos de las personas entrevistadas, quienes señalan conti-
nuamente la importancia del mismo para afrontar sus realidades como migran-
tes indígenas y las problemáticas que de estas identidades se derivan.
Rocío Pérez Gañan
entrevistada en este trabajo, ya que excepto uno de los entrevistados, el resto seguía consi-
derándose católico/a.
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En el contexto de crisis en el que se realizó este estudio, el retorno era
una opción habitual de la población analizada, a la que la dicha crisis había
afectado profundamente. Gran parte de las personas entrevistadas en Ecuador
habían retornado en los últimos dos años y habían abierto pequeños negocios
en sus ciudades de origen. Aquí, los hábitos de trabajo adquiridos en España
y las prácticas religiosas (re)apropiadas eran desplegadas por estos y estas
migrantes, que se enfrentan ahora, a unas nuevas problemáticas que surgen del
contraste cultural entre sus nuevas formas de trabajo y religiosidad y su inte-
gración en “nuevos” contextos. 
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